
SUNTO. Il saggio illustra la circolazione delle dottrine orfiche nel Salento testimoniata
da diversi manoscritti vergati in quest’ambito. Tra questi assume particolare importanza
il Vaticanus graecus 2264, inedito, che contiene, oltre al testo degli Inni, un ampio com-
mento, l’unico esistente di questi testi. In attesa della pubblicazione del Commento,
l’Autore espone sommariamente i suoi contenuti, ispirati ad un sincretismo tra dottrina
cristiana e dottrine orfiche. Egli, inoltre, mette in relazione questi contenuti, da una
parte con le correnti ficiniane del Rinascimento italiano, ma dall’altra con la cultura
meridionale, che si avvaleva di un proprio autonomo contatto con la cultura greco-bi-
zantina.
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1 Ved. RICCIARDELLI 2000, pp. XLVI-XLVII.
2 Orphei Argonautica, Orphei et Procli Hymni, Florentiae 1500; Musaei, Hero et Leander;

Orphei Argonautica, Orphei et Procli Hymni, Orphei Lithica, Venetiis 1517; Orphei Argo-
nautica, Orphei et Procli Hymni, Venetiis 1517; Orphei Argonautica, Orphei et Procli Hymni,
Florentiae 1540; Orphei Argonautica, Hymni et De lapidibus, Venetiis 1543.

3 In una lettera del 9 giugno 1492 indirizzata all’amico Martino Uranio Ficino di-
chiara di aver tradotto gli Inni per uso personale «adolescens (nescio quomodo) ad ver-
bum mihi soli transtuli» e di non volerli divulgare secondo il costume dei pitagorici,
cfr. MARSILII FICINI FLORENTINI 1576, p. 933. Sull’argomento ved. I. KLUTSTEIN 1987. 

4 Ved. KEIDELL 1942, pp. 1321-1341.

L’interesse per gli Inni orfici e la loro circolazione nel Rinascimento
in Terra d’Otranto e più in generale nelle Accademie italiane sono anche
attestati da alcuni manoscritti prodotti nel milieu otrantino, da diversi
codici provenienti da altre biblioteche1 e dalle loro differenti edizioni
che circolano nel Rinascimento2. Questo patrimonio è incrementato
dalla traduzione in latino compiuta da Marsilio Ficino, oggi perduta3,
e dal recupero dei miti di Orfeo in autori come Poliziano, Pico della
Mirandola, Ficino, Agrippa e Bruno. L’origine di questa attenzione,
confermata dalla diffusione della tradizione manoscritta e a stampa, è
riconducibile al fascino suscitato dalla mitica figura di Orfeo, alla nobile
discendenza, alla sua virtù o prerogativa di fondatore e ispiratore della
più antica sapienza, di poeta e di sommo teologo. E come poeta e teo-
logo, originario della Tracia, è annoverato nel Rinascimento fra i prisci
theologi accanto a Zoroastro, ad Ermete Trismegisto, ad Aglaofemo, a
Pitagora e a Platone come il padre di una sapienza antichissima, filo-
sofico-teologica, che culmina nella docta religio o Christiana religione.
Orfeo ancora figura accanto a Lino, Museo, Omero, Esiodo, ai padri
della sapienza greca, che si esprimevano con il linguaggio delle muse.
I loro componimenti poetici, le cosmogonie, le teogonie, gli inni, erano
espressione di un’unica rivelazione filosofico-teologica4. 
Di questa tradizione sono testimoni anche alcuni manoscritti o ver-



5 Ved. ARNESANO 2008, p. 135.
6 Ved. DONNET 1982, pp. 125 e sgg.
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gati da mano otrantina o in possesso di qualche studium privato di
Terra d’Otranto attivo fra XV e XVI secolo e poi trasferiti in altre Bi-
blioteche. L’esistenza di una tradizione manoscritta sugli Inni circo-
lante in questo ambiente esprime un preciso orientamento indirizzato
verso il recupero dell’antica sapienza orfica e in generale degli autori
classici. 
Tralasciando gli altri scritti attribuiti ad Orfeo, fra i quali i Lithica,

le Argonautiche, pure queste tramandate dalla tradizione manoscritta
rinvenuta in Terra d’Otranto, la diffusione e la circolazione degli Inni
è ora testimoniata da tre codici di sicura attribuzione a questo milieu,
il Vaticanus graecus 1371, il Neapolitanus II F 10 e il Vaticanus graecus
2264 che, oltre a riproporre il testo in esametri, contiene anche l’unico
commento superstite ai poemi orfici. Dei codici citati il Neapolitanus
II F 10 e il Vaticanus graecus 1371, attribuiti da Arnesano ad uno scriba
“anonimo” chiamato convenzionalmente «Copista di Sergio Stiso»,
appartengono con ogni probabilità allo scriptorium erudito di Zollino
riunito intorno al magistero di Stiso5. Del Neapolitanus II F 10 sembra
sia entrato in possesso l’umanista cosentino Aulo Giano Parrasio, al-
lievo di Stiso e suo sodale. 
Il Vaticanus graecus 1371 è latore sia degli Inni orfici in versione in-

tegrale, sia degli Idilli di Teocrito, sia dei Fenomeni di Arato. Precedono
i rispettivi testi alcune notizie biografiche, γένος Ἀράτου τοῦ ποι-
ητοῦ al f. 8 e γένος Θεοκρίτου al f. 40. Segue il testo degli Inni dai
ff. 80 fino al 121 introdotti dal Proemio a Museo. Chiude la silloge
l’Inno ad Atena. Il manoscritto è, infine, testimone anche del trattato
περὶ τῆς τοῦ λόγου συντάξεως, propriamente Traité de la Construc-
tion de la phrase6, nonché delle Commedie di Aristofane ai ff. 126 e sgg.
Il Neapolitanus II F 10, appartenuto al Parrasio, tramanda la Con-

tinuazione di Omero di Quinto Smirneo, (detto anche Quinto Calabro
per un suo codice scoperto a Otranto nell’antica Calabria dal cardinale
Bessarione) e ai ff. 201-229 conserva ὕμνοι Ὀρφέως εἰς Θεόν.
La presenza di un copioso Commento, destinato ad accompagnare

il testo degli Inni orfici, caratterizza il Vat. gr. 2264; esso si rivela una



fonte preziosa per l’interpretazione delle dottrine dell’orfismo, seppure
in una lettura e rielaborazione che riflette il contesto culturale e reli-
gioso entro il quale esso è stato composto, il Rinascimento. Su questo
sfondo l’attenzione sarà rivolta in particolare al manoscritto Vaticano
greco 2264, il cui commento lascia intravvedere alcuni aspetti signifi-
cativi per la comprensione del milieu entro il quale circolano questi
testi e dei motivi esegetici ad essi sottesi.
Il manoscritto, tuttora inedito, non autografo, scoperto da Jacob7, è

composto da 203 fogli r. v. ed è testimone Hymni Orphei cum argumentis
dai ff. 15 ai ff. 189 in versione integrale, ottantotto brevi componimenti
in esametri ed un loro articolato commento attribuito all’umanista sa-
lentino Matteo Tafuri di Soleto (1492-1584)8. Come nel Vaticanus grae-
cus 1371 e nel Neapolitanus II F 10, anche nel Vaticanus graecus 2264 i
poemi sono introdotti da una nota biografica su Orfeo, De vita Orphei
ai ff. 1br. e sgg. e 13 r. e sgg. Il commento, che precede ogni Inno,
chiarisce la fecondità delle dottrine in esso racchiuse, costituendo la
chiave di lettura di testi assai controversi, nei quali è sperimentata una
felice sintesi fra le dottrine orfico-pitagoriche ed ermetiche e quelle
neoplatoniche e la filosofia, la teurgia e la teologia sono compendiate
in un vivace sincretismo. Il corpo del manoscritto comprende anche
quattro Epigrammi in distici elegiaci dedicati dal copista Francesco Ca-
voti al suo maestro. Precede la raccolta degli ottantasette Inni l’εὐχή,
il proemio, l’invocazione iniziale rivolta a tutti gli dei e dedicata a
Museo. Come è attestato nel Repertorium der griechischen Kopisten, la mano
del copista è stata identificata con quella di Franciscus Antonius Cabotius
di Soleto9. I ff. 1 b., sul quale è raffigurato a colori lo stemma della fa-
miglia Cavoti e i ff. 1 b r., 2 v. e 3 v., eccetto il f. 3 r., interamente
bianco, tramandano alcune notizie sulla vita di Orfeo ed una descrizione
delle sue opere. Nei ff. 4 r.-10 r. è riportata la preghiera di Orfeo a
Museo, Orpheus ad Musaeum e nel f. 10 r.-v l’Inno ad Hecate, che in questo
manoscritto figura separato dal proemio. Seguono i fogli 10 v.-11 r.
con l’Index Alphabeticus Hymnorum Orphei e i ff. 11 v. - 12 r. con gli Epi-
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7 Ved. JACOB 1983, pp. 246-254. 
8 Ved. RIZZO 2014, p. 296.
9 Cfr. Repertorium der griechischen Kopisten 800-1600 1981, p. 210.



10 Ved. JACOB 1977, pp. 269-281. 
11 Ved. JACOB 1977, pp. 229-235; Ved. CANART 1977, pp. 117-139.
12 Ved. JACOB 1980, pp. 51-77.
13 Cfr. TAFURI 1537, f. 59v.
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grammi di Cavoti. Il f. 12 v. è completamente bianco e nei ff. 13 r. -
14 v. è riportata De Hymnis Orphei notitia acephala. Il testo è corredato
di glosse marginali esplicative di uno specifico lemma contenuto nel-
l’Inno. La materia è ripartita secondo uno schema che prevede dapprima
il commento dell’autore e poi il testo dell’Inno. 

Sulla base delle analisi codicologica e paleografica è possibile af-
fermare che non si tratta di un manoscritto di lusso, destinato per uso
privato o al limite ad un ristretto circolo di eruditi, il cenacolo dei
dotti riunitosi intorno al magistero di Tafuri, oppure per un uso sco-
lastico, come confermerebbe l’utilizzo del genere del Commento.
L’esposizione di alcuni temi, quello della segretezza del sapere, i rife-
rimenti ad un linguaggio simbolico, criptico e misterioso, l’esigenza
di non divulgare i misteri divini al di fuori della cerchia degli iniziati,
dimostrano la volontà dell’autore di non diffondere il testo, sia per il
contenuto profano e magico-esoterico, sia per non profanare le dot-
trine misteriche. Le osservazioni sulla scrittura, quella otrantina10,
l’indicazione della sottoscrizione, l’identificazione del copista11, non-
ché la nota dell’autore presente nell’Inno a Tifone permettono di lo-
calizzare il manoscritto nel milieu otrantino e di ritenerlo una delle
ultime manifestazioni dell’ellenismo autoctono di Terra d’Otranto12.
L’attribuzione a questo circolo erudito è testimoniata da una breve
nota dell’autore, il quale nel Commento all’Inno a Tifone, ancora ine-
dito, al f. 59 v. alludendo «alle illuminazioni dei corpi celesti», chia-
risce che «essi si fermano sulla terra …», come accade ἐν ταύτῃ
Ἰδρούσῃ καὶ Καλαβρίᾳ13. L’aggettivo dimostrativo ταύτῃ conferme-
rebbe la presenza del suo autore, Matteo Tafuri, in Terra d’Otranto al
momento della composizione del testo. La riflessione di Tafuri sul-
l’influenza dei corpi celesti nella sua terra natale e l’interesse manife-
stato nei riguardi del recupero della tradizione orfica spingono a
ritenere che un manoscritto degli Inni circolasse nel milieu otrantino.
Tuttavia dalla sottoscrizione emerge come il testo sia stato ricopiato
a Napoli dal suo copista. Si possono avanzare diverse ipotesi: o il co-
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dice copiato a Napoli, di cui Tafuri era in possesso, è stato trasferito
nella città partenopea, oppure esso conteneva carte di appunti di Ta-
furi ricopiati da Cavoti nello Studium napoletano. Si potrebbe anche
supporre che Cavoti abbia sottratto alla dispersione il manoscritto
contenente gli Inni Orfici, per rispettare, probabilmente, la volontà
dell’autore di non divulgare il testo per la pericolosità del singolare
intreccio di dottrine ermetiche, gnostiche e misteriosofiche in età con-
troriformistica. Il Commento, a differenza degli Inni che narrano in
versi la genealogia degli dei, rivela il tentativo da parte dell’autore di
conciliare le dottrine pagane con quelle cristiane, in particolare, con
le fonti scritturali. 
Non c’è dubbio che un testo degli Inni abbia avuto una certa cir-

colazione nell’atelier di Terra d’Otranto, come, d’altronde, è dimostrato
anche dalla loro presenza nella biblioteca del Bessarione, che, come è
noto, è legato a questo milieu, e del suo maestro Gemisto Pletone14.
Come è indiscutibile il rapporto di scambio di questi testi fra i circoli
eruditi di Terra d’Otranto e lo Studium partenopeo, il possesso da parte
di qualche biblioteca privata, come quella di Stiso, nonché una certa
familiarità con essi, tanto da dare luogo ad un ampio ed articolato
commento. 
La fortuna degli Inni nel Rinascimento suscita ed orienta la rifles-

sione sotto profili diversi tesi a cogliere il significato ad essi attribuito
dal punto di vista poetico, il valore strumentale e didascalico, la chiave
di lettura a cui si prestano le dottrine cosmogoniche e teogoniche ivi
compendiate, il contenuto profano che svelano in seno ad una cultura
fortemente religiosa e conservatrice. Entro questa cornice va inserito
lo studio della circolazione di questi testi e va rintracciata la loro ori-
ginalità. In linea con gli altri poemi della tradizione classica, da
Omero ad Esiodo, a Teocrito, ad Arato, la loro composizione in esa-
metri offriva un valido strumento ad uso dello studente per l’appren-
dimento e per la costruzione sistematica di una metodologia del
sapere, di una methodus utile per l’acquisizione di nuove conoscenze. 
Il Vaticano gr. 2264 è testimonianza anche del tipo di insegnamento

praticato in questo milieu. Recitare a voce le cosmogonie e le teogonie

14 Cfr. Marcianus graecus Z 406.
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contenute nei versi dei poeti rivestiva un duplice compito, quello di
strumento paideutico ad uso del διδάσκαλος, probabilmente, per ri-
spondere alle urgenze professionali dell’ars didattica per la formazione
dei discepoli e quello di accrescere e promuovere lo sviluppo delle hu-
manae litterae sulla base delle letture dei classici. D’altronde, Esiodo,
Omero, Teocrito erano i testi che circolavano in ambito scolastico, sui
quali gli studenti esercitavano le loro capacità filologiche e ampliavano
le conoscenze. L’ipotesi di un Tafuri grammatikòs, filologo ed esperto
di lingua greca, sotto il magistero del quale gli allievi acquisivano e af-
finavano le loro competenze linguistiche, è confortata dall’utilizzo del
genere del Commento e dai frequenti riferimenti presenti nello stesso
Commento agli Inni. Come chiarisce Holtz, «L’essenza del commento
consiste nell’essere legato all’attività pedagogica. Il suo sviluppo è in
funzione dello sviluppo della scuola nei suoi molteplici aspetti: dacché
un testo è supporto di un’attività pedagogica, non solo scolastica, esso
diviene oggetto di commenti, quale che sia la natura …»15. Le note di
carattere filologico, il frequente ricorso all’etimologia della parola, al
significato dei termini o la consuetudine di chiosare i lemmi sulla base
di un confronto diretto e riscontro con le fonti, prassi assai consolidata
nell’Umanesimo all’interno delle scuole, è ascrivibile non solo all’esi-
genza di parafrasare e commentare il testo a partire da un’analisi filo-
logica, ma anche a quella di rendere fruibile il suo significato e il senso
ad un gruppo di discepoli. Che il Tafuri sia stato perito filologo è pro-
vato anche dai continui riferimenti ed allusioni presenti nel suo Com-
mento, come quella del f. 171 v. nel quale, nel commento all’Inno alle
Muse, si schiera dalla parte dei filologi, ἡμῖν τοῖς φιλολόγοις. Con acri-
bia e perizia filologiche, conformemente alla prassi consolidata del com-
mentarium, egli parafrasa ogni parola contenuta nell’Inno spiegando
l’etimologia, con il ricorso alle fonti cosmologiche, filosofiche e dei
prisci theologi. Offre, altresì, un’interpretazione fedele del testo con le
sue diverse sfumature in ordine alle concezioni della “fisica”, della
scienza della natura, della medicina, della storia, della filosofia, del-
l’astronomia, della magia, della teologia, nonché di pratiche rituali e
di credenze legate al culto del paganesimo e rivisitate in chiave cri-

15 HOLTZ 1995, pp. 59-105: 69.



16 HAMESSE 1995, pp. 197-220: 200.
17 Ibidem, p. 197.
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stiana. Come è noto, la pratica di parafrasare il testo o parafrasi era un
metodo già utilizzato sin dal Medioevo nell’ambito dell’insegnamento
e il Commentario offriva una spiegazione del testo con l’obiettivo «di
renderlo più accessibile e risolvere eventuali difficoltà di compren-
sione»16. Il genere del Commentario o del Commento, di cui, sovente,
le opere venivano corredate, era adottato, presumibilmente, come ‘for-
mula’ dietro la quale si adombrava una spiegazione dei contenuti trat-
tati. Il ricorso a questa tecnica specifica di interpretazione e spiegazione
del testo in uso sin dall’Antichità è assai diffuso nel Medioevo e verrà
ripreso anche in epoca rinascimentale. Un esempio è offerto dal celebre
Commentarium di Macrobio al Somnium Scipionis. La parafrasi, sottolinea
Hamesse, «era utilizzata sia per la spiegazione dei testi – e in questo
caso serviva per la migliore comprensione del contenuto – sia per la
loro traduzione. Nel Rinascimento tale tecnica diverrà un genere let-
terario in piena regola»17. 
Nel Commento contenuto nel Vaticano greco 2264, che precede ogni

Inno, l’autore, muovendo da un peculiare attributo rivolto alla divi-
nità e da una rigorosa analisi etimologica, ricava le funzioni simbo-
lico-anagogiche, attingendo ad un ampio apparato erudito, in cui
confluiscono competenze di natura letterario-poetica, filosofica, reli-
giosa, astronomica, astrologica. Egli, mediante un’accurata scelta dei
passi più significativi dell’Inno, fa luce su alcuni passaggi oscuri del
testo, offrendo al lettore una spiegazione dei termini e dei vocaboli
utilizzati sotto il profilo filologico. Chiarisce, inoltre, per mezzo del
ricorso alle fonti filosofiche degli auctores, le dottrine cosmogoniche e
teogoniche sull’origine dell’universo. I temi ivi trattati sono espres-
sione delle concezioni dominanti del tempo e della circolazione del
patrimonio librario in Terra d’Otranto. La differenza fra la sfera del
mondo sublunare e quella intelligibile secondo il modello aristote-
lico-tolemaico, la diversa natura delle Ipostasi nella gerarchia degli
enti; il ruolo dell’uomo all’interno del macrocosmo, il destino della
sua anima, la rivendicazione del libero arbitrio contro il determinismo
astrale, gli esercizi spirituali compiuti nel mondo sensibile per puri-
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ficarsi, elevarsi alla contemplazione ed assimilarsi alla divinità sono
temi trattati con il ricorso alle fonti classiche della fisica, della filoso-
fia, della medicina, della teologia. Fra le letture e le fonti menzionate
figurano Aristotele, Platone, i neoplatonici, per la medicina Diosco-
ride, Ippocrate e Galeno e poi Erodoto, Diodoro Siculo, Plinio, Ma-
crobio, la dottrina dei Caldei, le fonti dell’ermetismo, Eusebio di
Cesarea, molte fonti del Vecchio e del Nuovo Testamento.
La predilezione per alcune tecniche come quella del commento,

che dall’XI al XV secolo è «espressione normale dell’attività pedago-
gica e del sapere»18, e per la parafrasi utilizzate in ambito scolastico e
soprattutto in campo filosofico a causa della complessità e oscurità di
certe dottrine, svela la posizione dell’autore nei confronti dei fruitori
e destinatari del testo: le sue preoccupazioni metodologiche, lo sforzo
di renderlo accessibile anche ai suoi interlocutori o sodali, nonché lo
spirito “scolastico” con cui esso fu redatto. Se si tratti di una ristretta
cerchia di eruditi o di “iniziati”, di adepti alla sacra religione dei mi-
steri, oppure di una vera e propria scuola, di cui fecero parte lo stesso
copista Francesco Cavoti, che negli Epigrammi chiama Tafuri
διδάσκαλος, Francesco Scarpa e altri suoi discepoli, resta ancora
oscuro, ma i motivi impliciti e le sottili questioni sollevate farebbero
propendere per una collocazione del testo nell’orizzonte di un ristretto
circolo erudito o scolastico.
Il testo, inoltre, si inserisce in una prospettiva volta al recupero del

genere letterario del poema in esametri, che nel Rinascimento si svi-
luppa con uno scopo ben preciso di propaganda letteraria e religiosa
contro la decadenza della Catholica Ecclesia, in linea con le istanze filo
protestanti propugnate da Erasmo e Lutero. In questo contesto si in-
serisce lo Zodiacus Vitae di Palingenio Stellato, un poema in esametri,
di contenuto filosofico-scientifico in dodici libri di Marcello Stellato,
maestro di scuola originario di Capua, operoso alla fine del Quattro-
cento. Un genere, quello della poesia, che riscuoteva successo in par-
ticolari ambienti, teso a promuovere la prisca theologia condivisa da
poeti e filosofi19. La ricezione dei poeti classici dell’Antichità nel-

18 HOLTZ 1995, p. 89.
19 Ved. BACCHELLI 2012, pp. 167-189.



20 TATEO 1972, p. 68.
21 Cfr. MARULLO TARCANIOTA 1995.
22 TATEO 1972, p. 68.
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l’Umanesimo e nel Rinascimento comportò da un lato una fiorente
produzione di poemi didascalici di argomento astrologico, scientifico,
meteorologico, che miravano in una prospettiva sincretistica «ad ac-
costare i toni religiosi del cristianesimo con il simbolismo naturali-
stico e platonizzante»20 e dall’altro un rinnovato interesse per il genere
della letteratura mitologica e dell’innografia. Questi poemi, che vei-
colavano miti, poesia, erudizione trovarono un’ampia diffusione e cir-
colazione all’interno delle Accademie e dei cenacoli eruditi, come
quella pontaniana, culminando nel Meteororum liber o nell’Urania di
Pontano, nei quali trovano spazio la spiegazione dei fenomeni del
mondo sublunare, le piogge, i venti, la descrizione delle costellazioni
e le influenze degli astri sulle vicende del mondo sublunare. L’interesse
per il genere dei poemi didascalici di contenuto astrologico coltivato
nel circolo pontaniano in lingua latina da Pontano e da Marullo con
i suoi Hymni naturales, che vedono la luce a Napoli nel 1497, fu anche
motivo ispiratore di un ritorno alla sapientia pagana e platonica e alla
scientia fisica degli auctores in lingua greca nell’“officina” di Terra
d’Otranto. Gli Inni naturali di Marullo21, depositari della sapienza or-
fico-pitagorica fatta rinascere sotto l’egida di Platone e dei neoplato-
nici, contribuiscono a dare nuova linfa vitale al cristianesimo ormai
sclerotizzato e trovano un’ampia diffusione e circolazione nei circoli
umanistici meridionali, pur con qualche differenza all’interno dello
stesso Regno di Napoli. Michele Marullo, originario di Costantino-
poli, operò in Italia soprattutto nel circolo culturale partenopeo sotto
la protezione dei principi di Sanseverino e fu in contatto con i sodali
dell’Accademia platonica fiorentina, Poliziano, Ficino e Pico. I suoi
Inni, composti in lingua latina in quattro libri dedicati alle diverse
divinità, a Giove, ai corpi planetari, al cielo, alle stelle, al Sole e agli
elementi del mondo sublunare, Etere, Fuoco, Aria, Acqua, Terra, «ri-
sentono e della cultura neoplatonica appresa a contatto col Pico e degli
interessi astrologici collegati col gusto mitologico, che il poeta già
aveva assorbiti dall’ambiente napoletano…»22. 



Un tentativo simile di restaurazione dei miti pagani era stato com-
piuto un decennio prima a Firenze da Gemisto Pletone, il quale, ac-
ceso da religioso entusiasmo aveva composto gli Inni in esametri,
benché differenti da quelli del Marullo per il disegno politico e il tono
apologetico ad essi sottesi. 
Dal rifiorire di questa letteratura, poetica e teologica insieme, in

cui «tornano gli dèi della Grecia non solo secondo i concetti dei primi
“teologi”, ma anche nelle belle forme dei poeti classici»23, furono pure
profondamente attratti e affascinati i sodali dei circoli eruditi della
Terra d’Otranto. È legittimo supporre che «accanto agli apporti pro-
venienti da Costantinopoli, sia stato proprio il Salento greco a far da
tramite culturale alle istanze di grecità (profana) insorte in seno alla
corte di Ruggero II e dei Guglielmi»24. Non stupisce, infatti, come
in quest’area fra la fine del Quattrocento e l’inizio del Cinquecento
circolassero gli Inni orfici nella versione greca, testimonianza esemplare
della persistenza dell’influsso bizantino, di un patrimonio del sapere
antico mai estinto. 
Al di là dei contenuti e del significato della ripresa di queste dot-

trine, le cui radici sono rintracciabili nel sincretismo orfico-pitagorico
e neoplatonico, la ricezione dei miti dell’antica sapienza magica e re-
ligiosa in Terra d’Otranto è riconducibile all’influenza dei bizantini.
Il filellenismo politico promosso da Bessarione e da Gemisto Pletone
all’indomani della disgregazione dell’Impero romano d’Oriente mirò
a restaurare la segreta tradizione pitagorico-platonica di Bisanzio. È
noto come all’interno dell’Accademia di Mistrà le letture più frequenti
fossero gli Oracoli Caldaici, gli Inni orfici, i versi aurei di Pitagora ed
era invalsa la consuetudine di bruciare incensi, ascoltare la musica
degli astri, contemplare «i luminari e le costellazioni, nei cui rapporti
numerici, espressi dalle figure dello zodiaco, venivano riconosciute le
divinità universali, comuni a ogni religione del mondo»25. Il progetto
di far rivivere l’ellenismo a nuova luce già a Bisanzio affondava le sue
origini nella letteratura esoterica pagana clandestina. Fu questa l’ere-
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dità dei bizantini accolta dai diversi centri della Penisola, Firenze, Ve-
nezia, il Regno di Napoli con la Terra d’Otranto, la quale non fu estra-
nea al fervore di recupero dei testi pagani, che rinnovavano il culto
degli dei antichi rivissuti sotto il segno della tradizione neoplatonica.
Sia che si tratti di scritti con un chiaro intento apologetico della reli-
gione cristiana, sia che si tratti di poemi che svelano agli uomini una
nuova via di verità, espressione di un anelito verso il rinnovamento
religioso, la circolazione di questo patrimonio librario grazie ai fecondi
scambi con Bisanzio è indiscussa. «A parte la letteratura religiosa la
grecità salentina ha assunto sin dall’inizio una fisionomia sua propria,
che si fonda primariamente sulla letteratura classica, ma senza trascu-
rare la letteratura bizantina recente (Psello, Simeone Seth, Giovanni
Italo, Niceforo Urano …)»26.
Sotto il profilo del contenuto le dottrine chiarite nel Commento

sono in linea con le istanze auspicate dagli umanisti, di una conver-
genza o concordia filosofico-religiosa fra tradizione pagana, orfico-pi-
tagorica, neoplatonica e teologia cristiana. Quanto questo corpus riveli
la sua originalità e rappresenti un esercizio di metodo, è chiaramente
espresso nel Commento ad essi contenuto nel Vaticano greco 2264: il
poeta con una sola riga espone concetti che il filosofo esprimerebbe
con più righe. Attingendo alla brevitas e alla seduzione magniloquente
del linguaggio delle muse, il filosofo esprime concetti più complessi
ed articolati e, ispirandosi ai poemi didascalici, assolve al compito di
διδάσκαλος all’interno di una comunità. 
Uno degli aspetti singolari è costituito dal significato rivestito da

questo compendio in seno ad una cultura dominata dal recupero delle
fonti liturgiche, omiletiche e patristiche e dal carattere profano che ri-
vela interessi diversi rispetto alla dommatica tradizionale. Erano poemi
didascalici, che circolavano all’interno di una scuola o di una comunità
di adepti, di iniziati ai misteri, destinati a laici dotti, letti e commen-
tati, ma che, probabilmente, non potevano avere una diffusa circola-
zione per l’ambiguità delle loro dottrine. Non erano sicuramente
destinati ad un pubblico incolto, sul quale questo complesso di cre-
denze sarebbe potuto confondersi con l’aspetto rozzo della religione,
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della superstizione, della magia e della stregoneria popolare. Era, in-
vece, un corpus «destinato a nutrire la dotta immaginazione di filosofi
e teologi educati alla lettura dei classici della magia neoplatonica ed
ermetica»27. Zoroastro, Orfeo, Ermete Trismegisto, Pitagora, Platone
nel Rinascimento vengono inseriti da Ficino nella catena aurea dei pri-
sci theologi, depositari di una sapienza occulta, iniziatica e teurgica. I
testi magico-teurgici ad essi attribuiti, i poemi orfici, i trattati erme-
tici, gli Oracoli caldaici, benché differenti per stile e contenuto, sono
testimonianza dell’interesse profuso verso il ricupero delle fonti occul-
tistiche e dell’ambigua natura dell’orfismo e dell’ermetismo nella du-
plice valenza di dottrina filosofico-religiosa, di scienza della rivelazione
delle cose divine e di precettistica magica; di una tradizione che con-
giunge l’astronomia e l’astrologia, la magia, la filosofia, la teurgia, la
misteriosofia. Lo sfondo comune alle dottrine ermetiche e a quelle or-
fiche è il concetto di conoscenza intesa come rivelazione, come solo
desiderio, afferma Ermete, «di conoscere meglio la divinità, mediante
una contemplazione costante e una santa devozione»28. Negli Inni orfici
riaffiorano, per mezzo del linguaggio poetico il concetto di pietas, l’im-
magine di un universo ordinato gerarchicamente e suddiviso in due
mondi, quello terrestre o materiale, all’interno del quale agisce e opera
l’uomo, simile a Dio, intermedio fra il mondo sensibile e quello intel-
ligibile, che anela a ricongiungersi con la divinità. Per mezzo dell’
εὔλογον, del buon discorso, della preghiera e del buon comportamento
morale sulla terra, l’uomo, allontanando e disprezzando i beni materiali
e corporei, e adorando la divinità, tenta di assimilarsi ad essa. Il Com-
mento insiste sui concetti di vincula rerum, di simpatia cosmica fra i di-
versi enti del mondo e sulla capacità dell’uomo, celebrato dall’Asclepius
come magnum miraculum, di riconoscere «i nessi e le forze celate che
danno unità e vita al cosmo». Nel Rinascimento la sapienza occulta,
iniziatica e teologica dei prisci theologi per le profonde connessioni fra
talune filosofie di origine neoplatonica, culminava nell’identificazione
di pia philosophia e docta religio. Come emerge dal Com mento, ogni ente
partecipa dell’ordine del mondo sensibile ed intelligibile, l’universo è
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pervaso da corpi, anime, intelligenze celesti, demoni, corpi astrali in
una mirabile armonia e “simpatia” universale. Gli astri ritenuti «le
fonti divine originarie di ogni vita, attività ed energia, o, almeno, “mi-
nistri” di una suprema divinità, ai quali era affidato il governo del
mondo sublunare»29, sono signa per gli uomini, come sono definiti da
Tafuri30 riprendendo Plotino, non cause. Affrancati del loro «fascino
religioso e sacrale che li aveva trasformati nella sede di arcane divinità
o di maligne forze demoniache»,31 erano considerati corpi naturali, che
sulla base di rigorosi principi matematici della scientia de coelestibus,
quella astronomica, si liberano dall’ipoteca dell’eredità delle favole
astrologiche di lontani miti e si mescolano con le dottrine matematiche
dell’astronomia. 
Nel Commento agli Inni Tafuri elabora una sorta di enciclopedia

del sapere segreto e della magia naturale e dotta, rivendicando le fi-
nalità religiose e la natura spirituale dei concetti. In una forma di sin-
cretismo filosofico-religioso confluiscono i temi teurgici, magici,
ermetici. Il testo, rispetto agli altri due manoscritti, latori soltanto
della silloge in esametri, come, d’altronde, anche gli altri codici che
tramandano gli Inni orfici, presenta motivi di grande interesse specu-
lativo, giacché il Commento consente di far luce sulla natura e l’ori-
gine delle dottrine orfiche dei misteri.
Benché gli altri codici citati, miscellanei, tramandino, oltre ai testi

dei poemi orfici, altre opere di contenuto poetico, grammaticale o
astronomico, i temi che questi contribuiscono a porre in risalto orien-
tano la riflessione verso motivi ancora inesplorati incentrati sulla pro-
duzione profana dell’officina di Terra d’Otranto ed, in particolare,
sulle testimonianze di contenuto orfico, ermetico ed astrologico. Un
caso significativo ai fini di questa ricerca è costituito dal Vaticanus
graecus 1371, latore sia degli Inni attribuiti ad Orfeo, sia dei Fenomeni
di Arato sia degli Idilli di Teocrito. Questi testi si inscrivono nel con-
testo di una copiosa letteratura astronomica e dei poemi didascalici
destinati a descrivere il cielo e ispirati alla fonte del sommo astronomo
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greco Eudosso di Cnido, la cui opera, come è noto, non è pervenuta,
ma della quale si conserva traccia nei Fenomeni di Arato. L’interesse
per gli scritti di natura astronomica composti in cesellati esametri,
una loro circolazione e la forte suggestione per le dottrine esoteriche,
ermetiche e teurgiche nel milieu di Terra d’Otranto fra XV e XVI se-
colo è coerente con i nuovi fermenti culturali del Rinascimento. La
loro diffusione avrebbe comportato conseguenze nefaste, divieti, cen-
sure, anche per le implicazioni dell’astronomia con l’astrologia invise
alla religione cristiana. Il recupero della letteratura astronomica era
funzionale all’esigenza di appellarsi agli auctores per spiegare i feno-
meni celesti e le loro influenze sul mondo sublunare, in cui si rispec-
chiava l’operazione di una mente divina; il ritorno alle favole e alla
poesia ricca di allusioni e di una sapienza profonda, «le teorie delle
divinità antiche ritrovate nel loro immutato splendore»32 seducevano
per il loro trasfigurare con il velo poetico l’ «Infinito inafferrabile».
La storiografia più accreditata, rintracciando la presenza delle fonti

profane in seno ad una cultura religiosa, ha sovente sottolineato come
all’interno della biblioteca di Terra d’Otranto la circolazione dei libri
di contenuto esoterico ed ermetico di autori quali Orfeo, Ermete Tri-
smegisto o di astronomia sia pressoché assente33. Che Orfeo figuri nel
repertorio delle fonti poetiche classiche a cui gli umanisti si ispira-
rono, accanto ad Omero definito da Petrarca «philosophus sacer» e
capace di coprire «pulcerrimam philosophiam ornatissimo ac tenuis-
simo velo»34, ad Esiodo, ad Arato è ormai acquisizione condivisa; che
i suoi scritti siano da inserire nella tipologia libraria dei poemi dida-
scalici emerge con chiarezza. Tuttavia non sono ancora altrettanto noti
il significato ed il ruolo svolti dal patrimonio librario “nascosto” e
clandestino in questo milieu, che passa nel Rinascimento, come scrive
Garin, «dal sottosuolo culturale alla luce»35 e che determina la fiorente
rinascita di una produzione occultistica, magico-astrologica, che fino
al XVI secolo rappresenta «il rigoglioso sottobosco della più nota let-
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teratura filosofico-teologica: saranno temi e testi usati o respinti, ma-
gari combattuti ed esecrati, qualche volta circondati da un voluto si-
lenzio, ma ignorati mai»36, come, d’altronde, dimostra il De civitate
Dei di Sant’Agostino, in cui è provata la conoscenza del trattato er-
metico dell’Asclepius. 
Le humanae litterae restauravano gli antichi miti dei poeti classici

che erano soliti coprire le cose divine sotto «enigmatici velamenti e
poetica dissimulazione». I carmina orfici cantati sulla lira e sulla viola
«erano, infatti, musica e parole capaci di agire sulle occulte, armoniche
corrispondenze celesti e sulle intelligenze e le forze dalle quali di-
scende la perfezione dell’ordine mondano»37. 
Per comprendere la fortuna di simili dottrine è necessario conte-

stualizzare questi interessi della cultura libraria di Terra d’Otranto
nell’ampio panorama nazionale ed europeo, dove anche i dotti appar-
tenenti alle più alte gerarchie ecclesiastiche dimostravano di cono-
scere, di professare ed approvare alcune concezioni filosofiche pagane
in linea con talune dottrine teologiche. Nel milieu di Terra d’Otranto
questo patrimonio, eredità anche di una cultura “periferica”, fa parte
del sottobosco culturale, era conosciuto, ma aveva una limitata divul-
gazione, perché nelle sue espressioni poteva indebolire la religione e
rafforzare la superstizione. L’interesse profuso nei riguardi degli Inni
e della loro circolazione è suscitato dal significato profondo che essi
rivestono come poemi didascalici, dall’intrecciarsi di elementi stoici,
ermetici, neoplatonici e cristiani. I contenuti profani e “sacri”, esote-
rici, i misteri divini, i temi magico-astrologici si fondevano per “com-
plicarsi” con la teologia cristiana. Il risorgente platonismo, in nome
della classicità greca, affine al cristianesimo, trionfa in tutta la sua spi-
ritualità, contro i precetti di una religione alimentata da impulsi ere-
tici e che ora mirava a svincolarsi «dalla rigidezza di formule e dalla
chiusura di autorità tradizionali»38.
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